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Als weitere Hefte sind vorgesehen: 


Japan / Ägypten / Babylonier, Assyrer, Vorderasiaten / Islam / 
Vedismus und Brahmanismus / Buddhismus / Mahayana / Der 
Hinduismus. / Die Manichäer / Die Germanen / Die Kelten. 


Die einzelnen Hefte werden in zwangloser Reihenfolge 
erscheinen und sind einzeln käuflich. Bei Subskription auf das 
ganze Werk ermäßigt sich der Preis jeweils um 10%. 
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Die vorliegende Schrift ist die Wiedergabe eines Vortrages, 
den ich am 30. Juni 1927 an der Allgemeinen Hannoverschen 
Missionskonferenz zu Göttingen gehalten und im Zusammenhang 
eines mehrstündigen Vortragskurses über „Die außerchristlichen 
Religionen des Ostens und ihre Bedeutung für das Abendland* 
vor den „Freunden evangelischer Freiheit“ zu Hannover im 
November 1927 wieder verwertet habe. 


Göttingen, im November 1927. 
A. Bertholet. 
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Se und Abendland !) ist ein Problem, das, gemessen 
am Alter des Buddhismus, — als Buddhas Todesjahr 
gilt meist rund 480 v. Chr. — auffällig jung ist?). Noch 
GOETHE hat für Buddha kein Wort, wenn auch über Goethes 
Buddhismus geschrieben worden ist), und HERDER erwähnt 
ihn bloß ganz beiläufig. Selbst FRIEDRICH V. SCHLEGEL, den 
doch die ganze Begeisterung der Romantik für Indien erfüllte, 
wußte über die „Lehre der Buddhisten* so wenig genau Be- 
scheid, daß er sich in ihrer Datierung um rund einhalb Jahr- 
tausend irrt. Von nicht genauerer Kenntnis ihres Inhalts zeugt, 
was HEGEL von Buddhas Grunddogmen zu wissen glaubte. 
Für die erste Bekanntschaft mit buddhistischen Quellen ist das 
Abendland zwei Engländern verpflichtet, GEORGE TTURNOUR, 
der, seit 1818 Beamter des Civil Service in Ceylon, Europa 
einen Ueberblick über den dortigen Pali-Kanon, den Kanon 
des südlichen Buddhismus, vermittelte und selber eine Chronik 
der ceylonesischen Buddhisten übersetzte, und BRIAN HOUGHTON 
Hop6son, der, seit 1821 englischer Resident am Hofe von 
Nepal, reiche Schätze buddhistischer Sanskrithandschriften, 
Texte des sogen. nördlichen Buddhismus, nach London und 
Paris brachte. Der einsetzenden Forschung konnte der Unter- 
schied der ceylonesischen und der nepalesischen Ueberlieferung 
nicht verborgen bleiben: dort ungleich mehr Schlichtheit und 
Nüchternheit, hier größere Kompliziertheit und viel blühendere 
Phantastik. Die viel verhandelte Frage, auf welcher Seite die 
relative Ursprünglichkeit liege, eine Frage, die zugleich grund- 
sätzlicher Natur war, ist heute auf Grund eines umfangreicheren 
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und genauer durchforschten Materials so ziemlich allgemein 
zugunsten der ceylonesischen Ueberlieferung entschieden als 
der, die uns näher an den Buddhismus Buddhas selber hinan- 
führt. I 

Das Echo, das die erste Bekanntschaft mit dem Buddhismus 
auf abendländischem Boden und besonders in Deutschland 
weckte, vernimmt man am deutlichsten aus dem, was sie für 
SCHOPENHAUER bedeutete. Und hier ist für uns womöglich 
lehrreicher als seine ganze Philosophie ein Zug aus seinem 
intimen Leben, den ich seinen Gesprächen *) entnehme: „Sie 
werden‘, sagt er einmal zu Beck, „keinen christlichen Heiligen, 
kein Kruzifix bei mir finden, und doch habe ich auch meine 
Penaten. Ich habe mich lange bemüht, einen alten Buddha zu 
erhalten. Endlich hat der Geheime Rat Krüger einen solchen, 
aus Tibet stammend, für mich gefunden. Er war ursprünglieh 
schwarz lackiert, ich habe ihn aber bei Junge vergolden lassen 
und demselben strenge befohlen, nur echtes Gold zu nehmen 
und daran nicht zu sparen“. Diese Vergoldung des Buddha- 
bildes auf abendländischem Boden ist von geradezu sympto- 
matischer Bedeutung für die Folgezeit geworden. Ich weiß 
zwar nicht, ob der wirkliche Buddha nicht der erste gewesen 
wäre, über Vieles, was der abendländische Philosoph ihm zu- 
schrieb, den Kopf zu schütteln. Wenn Schopenhauer meint °), 
Buddha, Meister Eckhart und er selber hätten im wesentlichen 
dasselbe gelehrt, so erheben sich auch trotz Friedrich Heiler ©), der 
den Buddhismus als die konsequenteste Ausprägung der Mystik 
verstehen möchte, schon gegen Schopenhauers Zusammen- 
stellung Buddhas mit dem Mystizismus eines Eckhart erhebliche 
Bedenken. Weiter ?) kommt bei Schopenhauer der praktische 
Erlösungsgedanke, der doch ganz und gar im Mittelpunkt der 
Lehre Buddhas steht, nicht in seiner alles beherrschenden Be- 
deutung zur Geltung. Im übrigen allerdings ist die Konvergenz 
Schopenhauerscher Philosophie mit buddhistischen Gedanken 
eine erstaunliche, umso erstaunlicher, als er nach eigener Aus- 
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sage®) bei Niederschrift seines ersten Bandes 1814—18 von 
dieser Uebereinstimmung nichts gewußt haben will°). Hier 
wie dort der ganze Pessimismus der Stimmung: wenn Buddha 
im ersten seiner grundlegenden Wahrheitssätze alles, schon die 
Geburt, nur Leiden nennt, so gilt auch für Schopenhauer Nicht- 
sein für besser als Sein, diese Welt für die schlechteste, die 
möglich war. Und hier wie dort kein Gott, der dem Menschen 
über diese Unzulänglichkeiten hinweghülfe. Schopenhauer preist 
den Buddhismus: „da ist gar nicht das dumme Gerede von der 
Welt aus Nichts geschaffen und von einem persönlichen Kerl, 
der sie gemacht hat. Pfui über diesen Schmutz“ !0)! Hier wie 
dort keine substantielle Seele. „Was man“, sagt Buddha, 
„Seele nennt oder Geist oder Verstand, das wird bei Tag wie 
bei Nacht entstehend und vergehend, immer ein Anderes“ 4), 
Er löst, möchte ich sagen, alles menschliche Bewußtsein in 
einen kinematographischen Vorgang auf: wie mir durch den 
Kinematographen ein einheitlicher, kontinuierlicher Zusammen- 
hang vorgespiegelt wird, dessen falscher Schein nur durch die 
ununterbrochene Reihenfolge einer Unzahl von Einzelbildern 
erzeugt wird, während seine Einheit im Kinematographen in 
Wirklichkeit nicht existiert, so entsteht der falsche Schein 
eines existierenden Ich nur durch die unablässige Folge der in 
jedem Augenblick ablaufenden Bewußtseinsvorgänge. In einem 
Buch über Buddha, das während des Krieges erschien, hat ein 
Inder !?2) einen anderen modernen Vergleich zu Hilfe gezogen: 
er weist auf Billardkugeln, die sich berühren. Trifft die eine 
eine stehende voll, so teilt sie ihr ihre Bewegung mit, während 
sie selber stehen bleibt. Sie stirbt gewissermaßen ab, die andere 
beginnt das neue Leben mit der Stoßkraft, die sie von der 
abgestorbenen empfangen hat. Dabei wäre in der Reihenfolge 
der Verkörperungen die stoßende Kraft das Karman, die Tat. 
Entsprechend verkündet Schopenhauer nicht „Metempsychose“ 
im Sinne des „Ueberganges der gesamten sogenannten Seele 
in einen anderen Körper“, sondern „Palingenesie“, sie definierend 
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als „die Zersetzung und Neubildung des Individuums, indem 
allein sein Wille beharrt und, die Gestalt eines neuen Wesens 
annehmend, einen neuen Intellekt erhält“. Bildlich gesprochen 
läßt er das Individuum beim Tode sich zersetzen wie ein 
Neutralsalz, dessen Basis sich sodann mit einer anderen Säure 
zu einem neuen Salze verbindet '°). Die Basis ist für Schopen- 
hauer der Wille, und der entspricht ziemlich genau dem, was 
Buddha im zweiten Wahrheitssatz „Durst“ nennt, den „Durst 
nach Lüsten, den Durst nach Werden, den Durst nach Macht“, 
auf den er alle Entstehung des Leidens zurückführt. Einzigstes 
Glück im Leben findet Schopenhauer im Erkennen, darin wieder 
mit der buddhistischen Hochschätzung der Kontemplation sich 
berührend, die schon im Wort des vierten buddhistischen Wahr- 
heitssatzes von der „rechten Versenkung“ als dem letzten Glied 
des „achtteiligen Pfades“ den klassischen Ausdruck findet. Und 
gefühlsmäßig ist es das Mitleid, eine spezifisch buddhistische 
Tugend, worin Schopenhauer das Mittel sieht, sich über die 
Uebel dieses Lebens hinwegzusetzen. Höher aber als alle Aus- 
übung des Mitleides steht ihm die gänzliche Willensverneinung, 
das Seitenstück zur „Aufhebung des Durstes“, die im dritten 
buddhistischen Wahrheitssatz als die heilige Wahrheit von der 
Aufhebung des Leidens verkündet wird. Schließlich hüben wie 
drüben als letztes Wort Nirväna. Nach alledem ist es kein 
Wunder, wenn Schopenhauer die buddhistische Religion „so- 
wohl wegen ihrer inneren Vortrefflichkeit und Wahrheit als 
wegen der überwiegenden Anzahl ihrer Bekenner als die vor- 
nehmste auf Erden“ betrachtet '*). Die Wirkung seiner Philo- 
sophie war eine ungeheure, und mit ihm wird immer zu be- 
ginnen sein, wo man vom Einfluß des Buddhismus auf das 
Abendland zu sprechen hat. 

Bei Schopenhauer tritt uns auch bereits das Problem 
Buddhismus-Christentum im engeren Sinne entgegen. „Ich 
hege sogar die Hoffnung“, sagt er, „daß einst mit den indischen 
Religionen vertraute Bibelforscher kommen werden, welche die 
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Verwandtschaft derselben mit dem Christentum auch durch 
ganz spezielle Züge werden belegen können“). Diese Hoff- 
nung hat sich erfüllt, sofern mehr wie minder Berufene den 
Einflüssen des Buddhismus auf die entstehende Evangelien- 
literatur nachgegangen sind. Diese Frage hat uns hier nicht 
näher zu beschäftigen; nur ganz allgemein sei gesagt, daß im 
ganzen die Betonung einer stärkeren Bedeutung dieser Ein- 
flüsse in umgekehrtem Verhältnis zu ihrer Wissenschaftlich- 
_ keit zu stehen pflegt, daß aber grundsätzlich die Möglichkeit 
buddhistischer Einwirkungen auf das entstehende Christentum 
einfach anzuerkennen ist, wobei bloß hinzugefügt werden mag, 
daß keine dieser an sich möglichen Einwirkungen auch nur 
einen der wesentlichen Punkte des Christentums zu betreffen 
scheint !°). 

Der Weltprozeß eine einzige große Tragödie, in der ein 
Schauspieler alle Rollen spielt, und so, daß er in jeder Rolle 
die dargestellten Leiden wirklich durchlebt und fühlt, bis er 
am Ende, erlöst von den Leiden des Spieles, zur Ruhe ein- 
geht — in dieser Auffassung kommt in Schopenhauers Nach- 
folger EDUARD VON HARTMANN !”) ein gut Stück buddhistischer 
Stimmung und Gedankenwelt zum Ausdruck. Aber in der 
Synthese, die dieser Philosoph zwischen Schopenhauer und 
Hegel vollzieht, zugleich eine Relativierung der Einschätzung 
des Buddhismus. Wir besitzen von ihm eine Art eigenen 
Glaubensbekenntnisses, in dem er sich dahin ausspricht, daß 
er weder mit Schopenhauer und seinen Jüngern die indische 
Religion noch mit Hegel und den christlichen Religionsphilo- 
sophen die christliche für die absolute halte, als nächste Stufe 
aber eine höhere Synthese des christlichen Vorstellungskreises 
mit dem indischen erwarte '%). Vorab ist es eine positive 
Wertung des Leidens, die hier weiter führt: Das Leid ist nicht 
da zur Tötung der Persönlichkeit, sondern zur realen Ent- 
faltung der sittlichen Kraft, zur Stärkung, Läuterung und Ver- 
tiefung des sittlichen Bewußtseins!?). Das bedeutet die Be- 


fähigung des Einzelnen zü tatkräftiger Mitarbeit am Kultur- 
fortsehritt, einem Kulturfortschritt freilieh, der nach Hartmann 
einem buddhistisch getönten Ziel zustreben muß, in das große 
Nichts auszugehen, darinnen aller Wille und alles Leiden, des 
Einzelnen wie der Welt, versinken soll. 

Dank der Hochschätzung, die Schopenhauer der Kunst und 
unter den Künsten wiederum besonders der Musik entgegen- 
brachte, war seine Wirkung eine besonders starke auf Künstler 
und Musiker. „Was sind vor diesem Artur Schopenhauer alle 
Hegels usw. für Scharlatans!“ schreibt 1854 einmal RICHARD 
WAGNER an Liszt?‘), um unmittelbar fortzufahren: „Sein 
Hauptgedanke, die endliche Verneinung des Willens zum Leben, 
ist von furchtbarem Ernst, aber einzig erlösend. Mir kam er 
natürlich nicht neu; aber zu solcher Klarheit erweckt hat mir 
ihn erst dieser Philosoph.“ Und wieder: „Ich habe ein Quietiv 
gefunden, das mir endlich in wachen Nächten einzig zum 
Schlafe verhalf; es ist die herzliche und innige Sehnsucht nach 
dem Tode: volle Bewußtlosigkeit — gänzliches Nichtsein, 
Verschwinden aller Träume — einzig mögliche Erlösung.“ 
Richard Wagner hat selber starke Wandlungen durchgemacht ?!), 
von einem naiven supranaturalen Christentum seiner ersten 
Periode dureh die an Feuerbach anknüpfenden revolutionären 
Gedanken, aus denen heraus er zeitweise das Christentum für 
das Grundübel der Entwicklung Europas und der Gegenwart 
erklärt, um seine Zuflucht im Kunstwerk der Zukunft zu 
suchen. Darauf nun eben seine Hinwendung zum absoluten 
Pessimismus des Buddhismus. Und es ist bezeichnend, daß er 
in dieser Zeit seinen Tannhäuser nachträglich dahin charakteri- 
sieren kann: er stelle die hohe Tragik der Entsagung der 
endlich notwendig eintretenden einzig erlösenden Verneinung 
des Willens dar. Und Tristan und Isolde, die in dieser Zeit 
entstehen, kommen durch die Leiden, die sie erdulden, zur 
Verneinung des Gesamtwillens im Leben und sehnen sich im 
Nichts aufzugehen: 
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„In des Wonnemeers wogendem Schwall, 
In der Düftewellen tönendem Schall, 
In des Weltatems wehendem All 
Ertrinken — versinken! 

Unbewußt — höchste Lust!“ 


Das ist ein hohes Lied auf den Nirvänagedanken. Noch in den 
Meistersingern, mit denen Wagner zu mehr innerer Gesundung 
zurückkehrt, hat man in Hans Sachs das Urbild des buddhisti- 
schen Weisen wiederfinden wollen, der einsichtig genug sei, 
auf die Liebe zu verzichten, aber doch nicht in seinem Schmerz 
untergehe, sondern sich über ihn erhebe in freudiger selbst- 
gewollter Entsagung. Es folgt dann in Wagners letzter Periode 
die gewaltige Synthese von Buddhismus und Christentum, die 
ihren höchsten Ausdruck im Parsifal findet ??). Entstanden ist 
er bezeichnenderweise aus einer Verschmelzung zweier früherer 
Dramenentwürfe: Der eine galt dem buddhistischen Stoff „die 
Sieger“. Buddhas Lieblingsjünger Ananda wird von einem jungen 
Mädchen aus der verachteten Tschandalakaste, welche die in 
einer früberen Existenz begangene Schuld des Hochmuts und 
der Verachtung der Liebe abbüßt, leidenschaftlich geliebt; 
Ananda widersteht der sinnlichen Versuchung, und bekehrt 
wird Prakriti (das ist dev Name des Tschandalamädchens) als 
keusche Schwester in die Gemeinschaft Buddhas aufgenommen. 
Damit verknüpft sich nun das schon in Wagners vorbuddhisti- 
scher Zeit entworfene Drama „Jesus von Nazareth“, und zumal 
mit seiner Symbolik des christlichen Abendmahls zeigt er, wie 
er von einseitiger Hinwendung zum Buddhismus den Rückweg 
sefunden hat. 

In einem Punkt führt Wagner in der gesamten Auffassung 
des Buddhismus weiter. Er beklagt sich, daß er bis zur Un- 
kenntlichkeit entartet sei, und in seiner Suche nach Einfach- 
heit bringt er seiner bis dahin meist auf nordbuddhistische 
Quellen gestützten Darstellung ganz instinktiv ein starkes Miß- 
trauen entgegen. Es war wie die Vorahnung eines Buddha- 
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bildes, wie es auf gelehrtem Boden uns HERMANN OLDENBERG 
gezeichnet hat ??). Es ist nicht zufällig, wenn man von der 
Genugtuung hört, mit der Wagner in seinem Heim Oldenbergs 
Buch laut vorlas. 

Mit dem Gesagten haben wir die drei Kanäle aufgedeckt, 
durch die der Buddhismus seinen Einzug ins Abendland hielt: 
durch Philosophie, Kunst und auch durch Wissenschaft; denn 
ohne Zweifel hat auch die sich klärende wissenschaftliche Er- 
kenntnis vom Wesen des ursprünglichen Buddhismus, vor allem 
der Persönlichkeit seines Stifters, nicht unerheblich dazu bei- 
getragen, ihm auf abendländischem Boden Bewunderer zu ge- 
winnen. Zu diesen gehört die interessante Persönlichkeit des 
Oberpräsidialrates THEODOR SCHULTZE, dessen Leben uns Arthur 
Pfungst 2%) beschrieben hat. Geboren 1824 zu Oldenburg in Hol- 
stein machte er die Regierungslaufbahn mit einer Auszeichnung 
durch, die Bismarck das Auge auf ihn richten ließ, um ihn 
als Fünfzigjährigen ins Kabinett zu ziehen. Er lehnte ab. 
Seine persönlichen Neigungen führten ihn auch weit mehr in 
die stille, literarische Arbeit, und da ist denn schon der Titel 
einer seiner Schriften kennzeichnend: „Vedanta und Buddhis- 
mus als Fermente für eine künftige Regeneration des religiösen 
Bewußtseins innerhalb des europäischen Kulturkreises“ 25), 
Nicht als hätte Schultze damit der Anwalt einer ungeteilten 
Annahme des Buddhismus werden wollen. Er zählt gelegentlich 
selber eine Reihe von Punkten auf, die, wenn auch wesentliche 
Bestandteile des historischen und noch des heutigen Buddhis- 
mus, für uns heutige Abendländer schlechthin unmöglich seien: 
so die Notwendigkeit Bettelmönch zu werden, so die phantasti- 
schen Kosmogonien mit ihren 26 Himmeln und 108 Höllen, so 
die periodischen Weltzerstörungen und Weltschöpfungen, so 
selbst den strikt durchgeführten Karmagedanken. Und doch, 
meint er, müßten wir den wirklichen Kern des buddhistischen 
Systems, wie er sich in den vier buddhistischen Wahrheiten mit- 
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samt ‘dem achtteiligen Wahrheitspfade darstelle, übernehmen 
können. 

Man sieht: Schultze betritt den Weg der Kompromisse, und 
die Ehrlichkeit, Klarheit und Offenheit, mit der das geschieht, 
sticht wohltuend ab von der Art, wie gewisse Apostel eines 
Neubuddhismus vor lauter Polemik gegen die angebliche 
Minderwertigkeit des Christentums einen Buddhismus verkün- 
den, der in seiner Verwaschenheit dann schließlich doch nur 
eine Halbheit ist. Es gibt in diesen Dingen einen Ton, der in 
seiner Ueberstiegenheit und anmaßenden Ueberlegenheit zu 
den weniger erfreulichen Erscheinungen der neubuddhistischen 
Bewegung gehört. Dahin rechne ich schon, was ein Mann, der 
durch die Fülle seiner (philologisch freilich nicht immer un- 
anfechtbaren) Uebersetzungen der Literatur des Buddhismus 
für seine Bekanntschaft auf abendländischem Boden besonders 
viel geleistet hat: KARL EUGEN NEUMANN, der schreibt: „Der 
Wahrheitspfad führt zur Wahrheit. Was ist Wahrheit? Sind 
wir immer noch dort, wo Pontius Pilatus stand? Nein, sie ist 
gefunden, die langgesuchte! Der Buddha hat”die Welterkannte 
verkündet, Schopenhauer hat die Selbsterkannte ein für alle 
Male bewiesen“ 2%)! Und die buddhistische Warte 2”) hat wenig 
verbindliche Worte für die christliche Heidenmission, die sie 
mit dem Namen „Internationale Lumpensammlerarbeit“ meint 
abtun zu können. In einen nieht minder bedenklichen Ton 
dieser Art verfällt der Verfasser eines Schriftchens „Buddha 
und Christus, eine buddhistische Apologetik“, BRUNO FREY- 
DANK 22). Ich spreche davon nicht gerne, schon weil seine ge- 
hässige Polemik sich besonders gegen ein von mir geschrie- 
benes Schriftchen über den Buddhismus wendet. Aber ich er- 
wähne es nur, um an ein von echterem buddhistischem Geist 
getragenes Wort zu erinnern. Es ist, was einst König Asoka 
in seinem 12. Felsenedikt schrieb: „Wer seine eigene Religions- 
gemeinschaft in den Himmel erhebt, alle anderen aber aus 
besonderer Anhänglichkeit zu der seinigen und in der Absicht, 
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letztere zu fördern, herabsetzt, tut seiner eigenen Religions- 
gemeinschaft hierdurch großen Schaden“ 29). Von diesem besseren 
buddhistischen Geist ist auch völlig verlassen, was die anglisierte 
Russin HELENE PETROWNA BLAVATZKY (geb. 1832) verkündete: 
„Reißt das Christentum in Fetzen!“ „Sein Lauf dureh die Welt 
ist eine Kette von Selbstsucht, Brutalität, Ungerechtigkeit und 
Betrug... ., es zerstört alle Moralität und macht allem höheren 
Streben ein Ende. Es erzeugt Heuchelei, schmeichelt der Sinn- 
liehkeit und beschönigt das Verbreehen“ ®). Ich fahre nicht 
fort, aber mit Frau Blavatzky habe ich den Namen derjenigen 
genannt, die als Begründerin der theosophischen Be- 
wegung bekannt geworden ist °'), einer Bewegung, mit der 
eine neue Welle buddhistischer Gedanken über das Abendland 
schlug. 

Zwei Momente sind es vornehmlich, die durch diese phan- 
tastische Frau in die neubuddhistische Bewegung hineinge- 
tragen wurden. Das erste ist der Glaube an einen esoterischen 
oder Geheimbuddhismus, wollte sie doch ihre eigene Erleuch- 
tung von buddhistischen Geheimlehrern, jenen mysteriösen 
tibetanischen „Mabätmas“, empfangen haben, und das Mysterium 
verfehlte nicht, viele in seinen zauberischen Bann zu locken. 
Frau Blavatzkys gläubigste Abnehmer dieser Dinge waren 
ALFRED PERCY SINNETT, der Verfasser des Buches „Esoterie 
Buddhism“ ®2), und der gleich weiter zu nennende amerikanische 
Oberst HENRY S. OLCOTT. Heute sind die Akten über einen 
Geheimbuddhismus geschlossen. Wir wissen bestimmt, daß es 
einen solchen nie gegeben hat, am wenigsten durch Buddha 
selber veranlaßt, der noch in den letzten Augenblicken seines 
Lebens zu seinem Lieblingsjünger Ananda das Wert gesprochen 
haben soll: „In Beziehung auf die Lehre hat der Tathägata ®°) 
nicht so etwas wie die geschlossene Faust eines Lehrers, der 
etwas zurückbehält“. Und bei anderer Gelegenheit; „Heimlich- 
keit ist für drei Dinge charakteristisch: Verliebte Weiber 
trachten nach Heimlichkeit und meiden Oeffentlichkeit; ebenso 
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machen es Priester, welche im Besitze besonderer Offenbarungen 
zu sein beanspruchen, sowie alle diejenigen, welche vom Pfade 
der Wahrheit abschweifen. Drei Dinge leuchten vor der Welt 
und können nicht verborgen werden. Diese sind der Mond, die 
Sonne und die Wahrheit, die vom Tathägata verkündet ist. 
Bei denen gibt es keine Heimlichkeit“ %*). Buddha mit Geheim- 
lehren bereichern wollen, heißt nur das Bild seiner historischen 
Persönlichkeit fälschen. 

Und das zweite, was Frau Blavatzky mit ebenso fröhlichem 
Auftun des Mundes verkündete, war die Behauptung mediu- 
mistischer Wunder, die sie zu tun befähigt sei: anstelle einer zer- 
brochenen Untertasse z.B. ließ sie den Astral-Mahätma_ eine 
neue in den verschlossenen Schrank bringen, Mahätma-Briefe 
ließ sie von selber herunterfallen, Mahätma-Antworten erschie- 
nen unmittelbar, nachdem man ihm geschrieben hatte°?). Daß 
diese Wunder als plumper Schwindel aufgedeckt wurden, hat 
ihrer Sache weniger geschadet, als man denken sollte. Ihr ge- 
treuer Partner und Nachfolger in der Leitung der theosophischen 
Gesellschaft, Oberst Olcott, ist der Verfasser eines vielverbrei- 
teten, mit dem Imprimatur des Hohenpriesters von Colombo 
versehenen, auch ins Deutsche übertragenen Katechismus, den 
er auf Grund persönlicher Studien in Ceylon schrieb‘). Die 
Frage, ob der Buddhismus anerkenne, daß der Mensch in seiner Na- 
tur irgendwelche verborgenen Kräfte für die Hervorbringung 
von Erscheinungen habe, die gewöhnlich Wunder genannt 
würden, finde ich darin ausdrücklich bejaht?”). Zwei Arten von 
Kräften unterscheidet er°®), und auf die weitere Frage, welche 
Klassen von Menschen sich dieser Kräfte erfreuen, erfährt man, 
daß sie sich stufenweise in einem Menschen entwickeln, der 
einen bestimmten Werdegang asketischer Praxis, den sog. 
Dhyäna, durchmacht°®). Dhyäna ist die Bezeichnung der kon- 
templativen Versenkung, und nun ist ja bekannt, was diese 
Versenkung im historischen Buddhismus für eine Rolle spielt. 
Aber hier zeigt sich in einer geradezu bedenklichen Weise die 
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Steigerung des rein Kontemplativen ins Okkult-Magisehe und 
Zauberhafte. Und dagegem gerade hatte schon Buddha selber 
energisch Stellung genommen und davor seine Jünger ausdrück- 
lich gewarnt. Mag vielleicht theosophische Spekulation sich bei 
diesen Dingen in ihrem Elemente fühlen, so haben wir dem 
doch hier nicht weiter nachzugehen; denn mit Recht lehnt in 
ihrer neueren Phase die neubuddhistische Bewegung, auf Buddha 
selber zurückgreifend, den Zusammenhang mit dem Okkultismus 
ab 2%), wie andererseits gerade STEINER in seiner Anthroposophie 
zwischen seiner Lehre und dem indischen Geisteszug den Schei- 
dungsstrich gezogen hat‘'). 

Was die an Frau Blavatzky und Olcott sich knüpfende Be- 
gründnng einer Theosophischen Gesellschaft für den Fortschritt 
des Buddhismus im Abendland vorwiegend bedeutete, war, wenn 
ich recht sehe, ein Doppeltes: Ohne Zweifel hat sie zur Bekannt- 
schaft mit buddhistischen Gedanken und zu ihrer Verbreitung 
mächtig beigetragen; nahm sie doch statutenmäßig als eine 
ihrer Aufgaben in ihr Programm auf, „das Studium arischer 
und anderer Religionen, Philosophien und Wissenschaften zu 
fördern und auf dessen Wichtigkeit aufmerksam zu machen“. 
Und das zweite war, daß der in ihrer Begründung sich kund- 
gebende Zug zum Zusammenschluß vorbildlich und wie an- 
steckend wirkte. So wurde am 15. August 1903 zu Leipzig ein 
„Buddhistischer Missionsverein in Deutschland“ begründet, im 
selben Jahr, in dem, „um den Geist des wahren Buddhismus zu 
verbreiten“, in Tokio „The International Buddhist Young Men's 
Association“ neben anderen schon bestehenden buddhistischen 
Gesellschaften gegründet wurde. Als Zweek des buddhistischen 
Missionsvereins in Deutschland, der übrigens nach drei Jahren 
seinen Namen in „Buddhistische Gesellschaft in Deutschland“ 
umänderte, bezeichnet seine Satzung die Bekanntmachung und 
Verbreitung des Buddhismus sowie die Förderung buddhologischer 
Forschung in den Ländern deutscher Zunge; als die zur Er- 
reichung dieses Zweckes zu ergreifenden Mittel: 1. Herausgabe 
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buddhistischer Bücher, Broschüren und Flugschriften, 2. Heraus- 
gabe buddhistischer Zeitschriften, 3. Abhaltung von Vorlesungen 
und Vorträgen über Buddhismus, 4. Gründung von Büchereien. 
Und der Eifer rührte sich, um diese Mittel zu verwirklichen #2). 
Mittelpunkt wurde der buddhistische Missionsverlag in Leipzig. 
Uebersetzungen buddhistischer Werke, buddhistische Lesebücher 
und Katechismen, ein „buddhistisches Vergißmeinnicht“, eine 
„Nachfolge Buddhas“ u. a. kamen auf den Markt, vorab eine Zeit- 
schrift unter wechselndem Namen ‘*?). Seit 1905 erschien, von 
KARL SEIDENSTÜCKER herausgegeben, „Der Buddhist“ mit 
einem Anhang „Die buddhistische Welt, deutsche Monatsblätter 
zur Orientierung über die buddhistische Mission im Morgen- 
und Abendland“. Am 3. August 1910 mußte der Buddhist aber 
melden, daß weitere Hefte vorderhand nicht erscheinen würden; 
dagegen konnte er gleichzeitig mitteilen, daß die von Walter 
Markgraf herausgegebene „Buddhistische Welt“ als selbständige 
Monatsschrift im 4. Jahrgang stehe und als Organ der 1909 in 
Breslau begründeten „deutschen Paligesellschaft* und zur Zeit 
einziges buddhistisches Journal inDeutschland weitergeführt werde. 
Daneben lief wiederum, als offizielles deutsehes Organ der „Ma- 
habodhi-Gesellschaft“, die ihren Verlag in Leipzig hat, von 
Karl Seidenstücker herausgegeben, die „Buddhistische Warte“, 
eine Monatsschrift für Buddhismus und allseitige Kultur auf 
buddhistischer Grundlage. Der Krieg grub allen diesen Unter- 
nehmungen das Grab. Aber kaum war er zu Ende, da trat 
1918 die „Neubuddhistische Zeitschrift“ auf den Plan und 
stellte sich als Hauptaufgabe zu zeigen, daß der Buddhismus 
mehr sei als eine Kuriosität, daß er in der Form der reinen, 
ursprünglichen Buddhalehre eme Art gedanklichen Fermentes 
sei, das nur darauf warte, auf die Probleme einer Zeit an- 
gewandt zu werden. Und das wurde mehr und mehr Parole: 
„Angewandter Buddhismus“. So lautet denn auch jetzt der 
Titel der vom selben Herausgeber, Dr. PAUL DAHLKE, besorgten 
Zeitschrift „Die Brockensammlung, Zeitschrift für angewandten 
Bertholet, Buddhismus im Abendland. % 
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Buddhismus“. Andererseits gab Dr. GEORG GRIMM, der Ver- 
fasser eines großen Buddhabuches‘*), seit 1919 mit Karl Sei- 
denstücker zusammen eine Monatsschrift für Buddhismus und 
religiöse Kultur auf buddhistischer Grundlage unter dem Titel 
„Buddhistischer Weltspiegel“ im Altmannschen Verlag in Leipzig 
heraus. Daneben erscheint seit vier Jahren eine populäre Zeit- 
schrift für Buddhismus „Der Pfad“, begründet und heraus- 
gegeben von Oskar Schloß. Entschieden wissenschaftlichen 
Charakter trägt die im selben Verlag von Professor W. GEIGER 
in München herausgegebene „Zeitschrift für Buddhismus und 
verwandte Gebiete“. In Dänemark wiederum arbeitet ein Arzt 
in Nykobing*’) durch Herausgabe einer handschriftlich ver- 
breiteten Zeitschrift, die im 8. Jahrgang erscheint. Von Belgrad 
wird berichtet, daß es dort eine buddhistische Gemeinde mit 
regelmäßigem Gottesdienst gebe, und eine buddhistische Urion 
war offiziell auf dem Philosophenkongreß in Neapel 1924 ver- 
treten *°). 

Das Nebeneinander neubuddhistischer Zeitschriften auf deut- 
schem Boden spiegelt an seinem Teil Verschiedenheiten der 
Lehrauffassung wieder. Ausdrücklich sogar kann Dahlke*”) vor 
Grimm warnen, weil seine Auffassung auf einer völligen Ver- 
kennung des Sinnes der Lehre Buddhas beruhe. Dabei han- 
delt es sich beispielsweise vor allem um das Verständnis des 
Nirvänabegriffes, den Dahlke*°) streng nihilistisch faßt, während 
Grimm und sein Kreis, der in Nirväna die höchste Realität 
sieht, vom „Blödsinn“ dieses absoluten Nihilismus spricht*?). 
Aber einig sind beide Richtungen darin, daß sie auf eine Er- 
neuerung des ursprünglichen Buddhismus ausgehen wollen, was 
gleichbedeutend damit ist, daß sie sich im wesentlichen an 
den südlichen, den sogenannten Hinayäna, anschließen. 

Das Urteil über den nördlichen, den Mahäyäna, ist in neo- 
buddhistischen Kreisen ein wechselndes. Während man in der 
Buddhistischen Welt 5°) lesen kann, der Begriff des Buddhismus 
als einheitliches Ganzes sei sehr wohl haltbar, hat für Dahlke 5") 
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der Buddhismus im Mahäyäna sein Bestes, seine Wesenheit 
eingebüßt und hat dem Katholizismus gegenüber keine Da- 
seinsberechtigung mehr. Aber in neuerer und neuester Zeit regt 
sich auch auf dem Boden des Mahäyäna, der überhaupt ein 
Erwachen zeigt2), ein Missionseifer, der, zum Teil durch 
christliche Vorbilder angeregt, nichts geringeres in Aussicht 
nimmt als eine Missionierung des Abendlandes, nachdem sie 
schon im Geistesleben Amerikas eine nieht zu unterschätzende 
Bedeutung gewonnen hat?®). So beschloß der buddhistische 
Religionskongreß in Tokio (1.—83. November 1925), der von 
1000 Mönchen aus Japan, China und Korea besucht war: „Die 
Buddhisten ÖOstasiens sollen alle zusammenarbeiten an einer 
weltweiten Propaganda, sodaß wenn möglich alle Völker auf 
Erden sich an der unendlichen Gnade Buddhas sonnen mögen. 
Um das Ziel zu erreichen, ist geplant, buddhistische Bücher 
und Zeitschriften in einigen Sprachen des Westens zu veröf- 
fentliehen, Missionare ins Ausland zu senden und in Tokio 
oder in Peking in Gemeinsamkeit von japanischen und chine- 
sischen Buddhisten eine Missionsschule einzurichten“ 5*). Dabei 
ließ sich ein deutscher Professor PETZOLD in einem Vortrag 
vernehmen: „Ich erscheine hier vor Ihnen als ein Ausländer, 
aber nicht als ein Fremder, als Einer, der aus der Quelle des 
Buddhismus lange Jahre hindurch getrunken hat und der zu 
der Erkenntnis gekommen ist, daß das reine Wasser des Ma- 
häyäna noch im stande ist, die Menschheit zu kräftigen und 
zu erfrischen“. Und er schlägt zu diesem Zweck die Gründung 
eines Mahäyäna-Institutes vor°°). In diesem Zusammenhang 
mag nicht unerwähnt bleiben, daß der deutsche Botschafter in 
Tokio, Dr. W.H.Solf, in einem viel beachteten Vortrag über 
Mahäyäna°‘), den er in der asiatischen Gesellschaft Japans 
drüben wie in der Vorderasiatischen Gesellschaft zu Berlin ver- 
gangenes Jahr gehalten hat, für eine solche Gründung, freilich 
nur im Sinn eines befruchtenden Gedankenaustausches, sehr 
lebhaft eingetreten ist. Zunächst allerdings gingen die stärkeren 
9% 
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Wirkungen des Buddhismus auf das Abendland von dem Hinayäna, 
dem südlichen Buddhismus, aus, und hier kam es zu förmlichen 
Uebertritten von Europäern. Ich nenne nur den Deutschen 
C. T. Strauss, der auf Zureden des Ceylonesen Dharmapala 
am Religionskongreß zu Chicago 1893 den offiziellen Ueber- 
tritt vollzog”); den schottischen Chemiker MAC GREGOR, der 
1901 in Birma, wie er in einem eigenen Bericht ?®) über seine 
Bekehrung schreibt, die Welt verließ und der Angehörigkeit 
zu England entsagte um des großen Ruhmes Willen, einer 
der großen Familie der Söhne Buddhas zu werden — unter dem 
Namen Ananda Maitriya ist er bekannt genug geworden; den 
Engländer J. F. M’KECHNIE, der den Namen Siläcära erhielt”). 

Womöglich noch handgreiflicher wurden die buddhistischen 
Fortschritte im Abendland in der Errichtung von Klöstern. 
Voran ging ein Wiesbadener Katholik, ein Schweizer und ein 
Holländer, die, alle drei in Hinterindien zum Buddhismus über- 
getreten, sich mit dem Gedanken trugen, in der Gegend von 
Lugano ein „Vihara“ (d. h. eine Klostersiedelung) zu bauen ©). Die 
Erkundigungen, die ich dieses Frühjahr an Ort und Stelle da- 
rüber einzuziehen versucht habe, ergaben nichts Greifbares. 
Auch las man vor einigen Jahren in einer Nummer der Bud- 
dhistischen Warte!) die Klage eines Herrn Zimmermann aus 
Stuttgart, daß trotz eifriger Werberufe die Sammlung für den 
geplanten Zweck in dreiviertel Jahr nur etwas über 700 Mark 
eingebracht habe. Dagegen stand (ich weiß nicht, ob es noch 
steht) bei Lausanne der sogenannte „Caritas-Vihara*, als den 
ein Herr Bergier ein kleines Landhaus eingerichtet hatte, das 
allerdings nur für vier Personen Raum bot®). Auch für Eng- 
land, wo schon vom bekannten Buddhologen Rhys Davids und 
seiner Frau starke buddhistenfreundliche Wirkungen ausgingen, 
war der Bau eines „Vihara“ (in London) geplant‘°). Aber weit 
übertroffen werden diese embryonalen Versuche durch die 
Gründung des Buddhistischen Hauses, das 1924 in Frohnau 
bei Berlin vom Architekten Max Meyer aufgeführt wurde, auf 
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eigenem fast 11 Morgen großem waldbestandenem Gelände ge- 
legen und trotz seiner ruhigen, abgeschiedenen Lage von Ber- 
lin aus‘in kaum dreiviertelstündiger Fahrt erreichbar %). Es hat 
der Hauptsache nach drei Aufgaben: 1. die reine Lehre zu 
zeigen, 2. einen örtlichen Mittelpunkt des Buddhismus im Westen 
zu bilden, 3. der meditativen Praxis zu dienen. Für diesen 
letzten Zweck ist vorläufig abseits eine Klause hergestellt wor- 
den. Wenn sich später die Notwendigkeit herausstellt und die 
Mittel dazu vorhanden sind, sollen noch andere solche Klausen 
errichtet werden. Besonders lehrreich ist die „Ordnung für das 
Buddhistische Haus“°), auf die seine Insassen verpflichtet wer- 
nen sollen, einerlei, ob sie darin dauernd oder nur vorüber- 
gehend Wohnung nehmen und ob sie Buddhisten sind oder 
nicht. $ 1 lautet: „Es soll kein lebendes Wesen des Lebens 
beraubt werden. Die Nachteile, die dem Einzelnen aus der Be- 
folgung dieser Vorschrift erwachsen könnten, muß er selber 
durchdenken und sich in dem Entschlusse festigen, diese Nach- 
teile zu erdulden“. $ 3: „Es soll keine Unkeuschheit. begangen 
werden, sei es in Taten oder Worten, sei es in Gedanken“. 
Dazu die Erläuterung: „Zur Unkeuschheit rechnen wir auch 
das Eheleben im weltlichen oder kirchlichen Sinn. Ehegatten 
dürfen im Hause wohnen, dürfen aber nicht den gleichen Raum 
bewohnen“. $ 5: Alkoholverbot. $ 7: „Lustbarkeiten (Gesell- 
schaften, Essen, musikalische, schauspielerische Veranstaltungen) 
sind verboten, und von den Insassen wird erwartet, daß sie 
derartige Dinge auch außerhalb des Hauses meiden“. $ 8: „Dinge, 
die dem Luxus dienen (Parfums, Musikinstrumente, Polster- 
sessel, große Spiegel usw.), sind verboten“. Ebenso nach $ 9: 
Singen und Pfeifen. Ohne weiteres ist anzuerkennen, daß diese 
Hausordnung, von der ich einiges herausgegriffen habe, in gut 
buddhistischem Geist verfaßt ist. Verschiedenes von dem, was 
sie verbietet, fällt unter die für die buddhistischen Mönche 
von Anfang an geltenden Vorschriften, so das Verbot, an Ge- 
sang, Musik und Schauspiel teilzunehmen. Aber an diesem 
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Punkte erlaube ich mir einzusetzen; denn er gibt zu denken. 
Man kann volles Verständnis haben für die Berechtigung der 
Stimmung, aus der heraus dergleichen Vorschriften erwachsen 
sind, ist doch das buddhistische Haus als Gründung gedacht, 
wo der Mensch Zuflucht suchen und finden soll vor der Un- 
rast der Welt. Und das heißt nicht nur vor ihrer Vielgeschäf- 
tigkeit, sondern auch vor ihren Zerstreuungen, die ihn nicht 
zu wahrer, innerer Sammlung gelangen lassen. Je rauschender 
die Melodie des Alltags in grellen Disharmonien wie in be- 
glückenden Harmonien an sein Ohr schlägt, desto mehr hat die 
tiefer empfindende Seele ein Bedürfnis nach Pausen, in deren 
sonntäglicher Stille sie zu Ruhe und Selbstbesinnung zu kom- 
men vermag. Nun aber greift die buddhistische Hausordnung 
mit den Verboten, von denen wir ausgingen, über dieses mehr 
stimmungsmäßige Bedürfnis hinaus, um das, was ich eben unter 
dem Bilde einer musikalischen Pause anzudeuten suchte, zum 
Dauerzustand zu machen; denn ausdrücklich erwartet sie von den 
Insassen die Enthaltung von den im Hause verbotenen Dingen auch 
außerhalb des Hauses. Das aber heißt, daß sich über des Men- 
schen ganzes Leben die große Fermate breiten soll, um alles Leben 
Bejahende zum schweigenden Ausklang zu bringen. Und im beson- 
deren Falle wäre das Musikalische nicht bloß Bild, erscheint Musik 
ja doch selber unter den verpönten Dingen. Von diesem Ge- 
sichtspunkt aus wäre Theodor Simons Frage‘), ob eine von 
Buddha inspirierte Musik schon irgendwo vorhanden sei, bereits 
in der Fragestellung illusorisch. Man braucht übrigens bloß 
in Grimms Buddhabuch °”) nachzulesen, wie er die Abwendung 
von der Musik aus ihrem Illusionismus heraus rational begrün- 
det. Es sei unmöglich, daß ein Mensch, der erkannt habe, daß 
alle Musik nur ein Gewoge von Luftsehwingungen sei, sich 
daran noch weiter entzücken könne, so wenig als ein Erwach- 
sener sich noch an dem Spielzeug seiner Jugend begeistere, 
sodaß vom höchstem Standpunkt aus alle großen Komponisten 
nichts weiter als Spielzeugfabrikanten für große Kinder seien! 
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Jedenfalls haben amerikanische Buddhistengemeinden japanischer 
Mission die Bedürfnisse menschlicher Psyche richtiger ver- 
standen,.wenn sie in Nachahmung protestantischer Gottes- 
dienstfeiern Gemeindegesang pflegen mit der kompromissorischen 
Begründung, Buddha hätte wohl das Singen weltlicher Lieder 
untersagen wollen, während buddhistische Gedanken dadurch, 
daß sie in Rhythmus und Harmonie gekleidet würden und das 
Gemüt zur Andacht stimmten, mit dem Buddhageist nicht in 
Widerspruch sein könnten °%). Die gegensätzliche Einseitigkeit 
Grimms, von der aus er Musik nur als ein Phänomen von Luft- 
schwingungen wertet, verrät unwillkürlich übrigens, wie dieser 
Neobuddhismus gelegentlich Gefahr läuft, in krassen Materia- 
lismus umzuschlagen, eine Beobachtung, zu der auf ganz an- 
derem Wege mein Kollege Professor Wobberniin seinerseits 
gekommen ist ®. 

Aber verfolgen wir einen Augenblick weiter, was wir eben 
als Tendenz, alles Lebenbejahende zum Sehweigen zu bringen, 
kennenlernten, so sei es gestattet, an einen Bericht aus Buddhas 
eigenem Leben und Verhalten zu erinnern, der eines der 
echtesten buddhistischen Stimmungsbilder vor uns aufsteigen 
läßt’): „Zu einer Zeit weilte der Erhabene zu Sävattbi im 
Jeta-Waldhain des Anäthapindiko. Zu dieser Zeit nun war 
der ehrwürdige Sangämaji nach Sävatthi gekommen, um den 
Erhabenen zu sehen. Nun hatte das frühere Weib des ehr- 
würdigen Sangämaji reden gehört: der Mönch Sangämajı soll 
in Sävattli angelangt sein. Da nahm sie ihr Kind und ging 
zu dem Jeta-Walde hin. Zu jener Zeit aber saß der ehrwürdige 
Sangämaji am Fuß eines Baumes, um dort den Nachmittag, 
in Meditation versenkt, zuzubringen. Das frühere Weib des 
ehrwürdigen Sangämajı begab sich nun dorthin, wo der ehr- 
würdige Sangämaji weilte, und sprach den ehrwürdigen Sangä- 
maji folgendermaßen an: „Sieh hier dein Söhnchen, o Asket, 
ernähre mich“. Auf diese Worte verharrte der ehrwürdige 
Sangämaji in Schweigen. Ein zweites Mal sprach nun das frühere 
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Weib des Sangämaji zu dem ehrwürdigen Sangämajı also: 
„Sieh hier dein Söhnchen, o Asket, ernähre mich‘. Und zum 
zweiten Male blieb der ehrwürdige Sangämaji schweigsam. Ein 
drittes Mal ebenso. Da nun legte des ehrwürdigen Sangämajı 
früheres Weib das Kind vor den ehrwürdigen Sangämajı hin 
und ging fort: „Das ist dein Sohn, o Asket, ernähre ihn“. 
Der ehrwürdige Sangämajı aber blickte weder auf das Kind 
noch sprach er ein Wort. Als nun des ehrwürdigen Sangämaji 
früheres Weib in einiger Entfernung sich umwandte, sah sie, 
wie der ehrwürdige Sangämajı das Kind weder betrachtete, noch 
irgend sprach. Da dachte sie: „Nicht einmal um sein Kind 
kümmert sich dieser Asket“! Kehrte zurück, nahm das Kind 
und entfernte sich. Es sah aber der Erhabene mit dem himm- 
lischen Auge, dem reinen, das menschliche übertreffenden diese 
Begegnung des ehrwürdigen Sangämaji mit seinem früheren 
Weibe. Da erkannte der Erhabene den Sinn dieser Begegnung 
und sprach bei jener Gelegenheit folgenden Vers: 


„Die Kommende erfreut ihn nicht, 
die Gehende betrübt ihn nicht: 

Den von Sehnsucht geheilten Mönch, 
den nenne ich einen Brahmanen“. 


Mit unmißverständlicher Deutlichkeit kommt in dieser Er- 
zählung das mönchische Ideal des Buddhismus zum Ausdruck. 
So klingt es auch in der Ordnung des Buddhistischen Hauses 
uns wieder entgegen, wenn sie das eheliehe Leben unter den 
Begriff der Unkeuschheit stellt. An diesem Punkt wird aber 
auch sofort klar, wo die äußeren Grenzen eines abendländischen 
Buddhismus liegen, sofern er wirklicher Buddhismus sein will. 
Man braucht auch nur einen Blick in eine Schrift Paul Dahlkes zu 
tun, um sich zu überzeugen, daß er sich in dieser Hinsicht 
keinen Illusionen hingibt. „Nichts liegt“, sagt er *!), dem „echten 
Buddhismus ferner als Anspruch auf eine Weltreligion in 
christlich-modernem Sinn zu erheben. Der, welcher begriffen 
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hat, kann über solche Utopien nur lächeln, und wenn gewisse 
Strudelköpfe unter den heutigen Buddhisten sich mit diesen 
Utopien-tragen, so fehlt es ihnen an nüchternem Denken. Schon 
für Buddha galten als Buddhisten nicht das Volk rings um ihn, 
sondern seine Mönche ... vollendeter Buddhist kann man 
nicht sein, ohne vorher alle sozialen Bande abgeschüttelt zu 
haben. So kann Buddhismns, echter Buddhismus, Weltreligion 
sein oder werden nur in dem Sinn, daß er als Religion der 
Denkenden über die ganze Welt geht, Religion des Individua- 
lismus und der Auswahl“. Und es ist sehon ein altüberliefertes 
buddhistisches Wort, daß es den Vollendeten nicht viel kümmere, 
ob die ganze Welt oder die Hälfte oder ein Drittel auf dem 
von ihm gelehrten Wege in die Freiheit gelangt sei oder ge- 
lange oder gelangen werde’?). In der Verkennung dieser Tat- 
sache hat christliche Polemik gegen heutigen abendländischen 
Buddhismus vielleicht öfter gefehlt. RITTELMEYER’?) dürfte hier 
richtiger gesehen haben mit dem Urteil, Buddha werde immer 
der hochgeistige Lehrer Einzelner bleiben, der beruhigende 
Meister besonders abgestimmter, zarter, schwermütiger Naturen, 
nicht derer, die die Welt erobern. Es läßt sich denn auch an 
einem so überzeugten Vertreter des Buddhismus wie Seidenstücker 
die Resignation nicht verkennen, wenn er mit einem Stoß- 
seufzer, was für eine undankbare Aufgabe es sei, in Deutsch- 
land eine buddhistische Zeitschrift zu redigieren, bei Eingehen 
der Buddhistischen Warte den Entschluß kundgab, sich auf 
seine wissenschaftlichen Studien zurückzuziehen ”*), und noch 
1906 hatte der Generalsekretär der Buddhistischen Gesellschaft 
zu berichten ”®), bisher sei ihre Sache in Deutschland gleich Null. 
Einem kürzlich erschienenen Ueberblick über die buddhistische 
Bewegung aus buddhistischer Feder’®) entnehme ich, daß auch 
die buddhistische Gesellschaft in England im Absterben be- 
griffen war, auch ihre Zeitschrift mußte eingehen lassen, und 
daß erst ganz neuerdings ein gewisser Franeis Payne den Ver- 
such macht, ihn neu zu beleben. Dazu hat erst voriges Jahr 
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eine dem Mahäyäna folgende buddhistische Loge der 'Theoso- 
phischen Gesellschaft in'England angefangen, als ihr Organ 
eine Monatsschrift „Buddhism in England“ erscheinen zu 
lassen ’”). Auf Grund soleher Tatsachen wird man sich nicht blen- 
den lassen dürfen durch große Zahlen. So ist, wenn das Journal 
des Debats einmal von 30000 Buddhisten in Frankreich sprach °®), 
wenn einmal ein buddhistischer Gottesdienst im Musee Guimet 
zu Paris, dem beizuwohnen ich selber Gelegenheit hatte, 
mehrere Hundert versammelte, nicht zu vergessen, daß in diesem 
Falle der Begriff Buddhist von einer Dehnbarkeit ist, die so 
ziemlich alles in sich befaßt, was es zwischen faktischem 
Buddhismus und Nichtbuddhismus gibt. In dieser Hinsicht be- 
darf es auch nur eines Blickes in die neuere und neueste bud- 
dhisierende Dichtung”’), etwa eines GJELLERUP, JOS. VIKTOR 
WIDMANN, VON HORNSTEIN, GRAF FRIEDRICH VON SCHACK, 
KARL BLEIBTREU, HAns MUCH (um nur wenige Namen zu 
nennen): durchgreifendstes Motiv in ihr ist, wenigstens bei 
allen Bearbeitern der Buddhalegende, die Lobpreisung der Frau, 
was schon geradezu wieder unbuddhistisch ist. So stark ist 
Mischung von Buddhistischem und Unbuddhistischem, d.h. Syn- 
kretismus und Eklektizismus, ein Charakteristikum der heutigen 
buddhistischen Bewegung im Abendland, mögen ihre aus- 
gesprochenen Träger solche Halbheiten auch kaum gelten lassen 
wollen. 

Wenden wir uns schließlich der Frage zu, was bei alledem 
im heutigen Abendland dem Buddhismus so manche Tür öffnet, 
so läßt es sich nicht mit einem Worte sagen. Ohne Zweifel ist es 
zum Teil der Reiz des Exotischen und Neuen, des ganz An- 
deren und nicht Abgegriffenen, Verbrauchten. Indessen, es 
würde doch von oberflächlicher Betrachtung zeugen, die Haupt- 
gründe nur etwa in einer Sucht nach Sensation und geistigem 
Gaumenkitzel finden zu wollen. Zum Teil wenigstens liegen sie 
ungleich tiefer. Es sind unserem Geschlecht — und die Erfah- 
rungen des Krieges haben dazu das ihre mit beigetragen — starke 
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Zweifel aufgestiegen, ob wir es denn wirklich so herrlich weit 
gebracht haben mit allem, was sieh so gerne Kulturidealismus 
und Kulturfortschritt nennt. Man ist in weiten Kreisen kultur- 
müde und kulturbedenklich geworden, und es ist keine Frage, 
daß das eine Prädisposition schafft für eine Religion, die, selber 
unter den Einwirkungen eines erschlaffenden, schwülen Klimas 
auf ein einst kriegslustiges, tapferes Volk entstanden ®), das 
Heil sucht in einer Abkehr von der Welt, in der bewußten 
Leugnung ihrer Segnungen, in der ausschließlichen Betonung 
des Leidens aller Existenz. Und diese Leidbetonung findet in 
einer Zeit, wo in der Tat des Leidens für den Einzelnen wie 
für das Volksganze kein Ende zu sein scheint, ein aus der Tiefe 
kommendes Echo. Da mögen wohl Viele die melancholische 
Stimmung, die der Buddhismus um sich verbreitet, als den 
richtigen Stimmungsausdruck des Augenblicks empfinden, und 
seine Forderung des Mitleids als der vornehmsten Tugend mag 
seine Ethik als die den gegenwärtigen Verhältnissen besonders 
entsprechende erscheinen lassen, war ihre Empfehlung doch 
schon in den Jahrzehnten vor dem Krieg, seit Schopenhauer, 
auf so fruchtbaren Boden gefallen, daß ein Nietzsche ausrufen 
konnte: „Ich verstand die immer mehr um sich greifende Mit- 
leidsmoral, welche selbst die Philosophen ergriff und krank 
machte, als das unheimlichste Symptom unserer unheimlich 
gewordenen europäischen Kultur, als ihren Umweg zu einem 
Neubuddhismus, zu einem Europäerbuddhismus“®!). Es ist die 
Mitleidsmoral, die auf dem Boden der Praxis ihre überzeugten 
Vertreter in den Bekämpfern der Vivisektion und den Verfech- 
tern des Vegetarianismus findet. Und nun öffnete sich ihnen 
im Buddhismus eine Religion, zu deren „rechtem Leben“ gehört, 
daß Jäger, Fischer und Fleischer ihrem Beruf zu entsagen 
haben ®). Und wenn er ein gleiches vom Soldaten verlangt, so 
trifft das wieder zusammen mit dem, daß der Krieg und seine 
Folgen ein unverkennbares Wachstum pazifistischer Strömungen 
befördert haben. 
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Pazifismus auf geistigem Gebiet — das bedeutet Toleranz, 
und wo gäbe es in der Tat eine Religion, die toleranter wäre 
als der Buddhismus? Schon die im Obigen #?) angeführten Worte 
des Felsenediktes Asokas bekundeten es uns, und es ist wahr, 
daß im allgemeinen kein Blutvergießen die Geschiehte des Bud- 
dhismus befleckt hat. Zumal der nördliche zeigt uns eine Fülle 
friedlicher Kompromisse, so in China, wo er mit und neben 
Konfuzianismus und Taoismus, in Japan, wo er neben und mit 
Shintoismus bestand, ohne je ausschließliche Geltungsrechte für 
sich in Anspruch zu nehmen. Es liegt denn auch in der Fort- 
setzung dieser Linie, daß der Buddhistische Missionsverein in 
Deutsehland sich von vornherein die Satzung gab, die Mitglied- 
schaft sei unabhängig von Geschlecht, Stand und Konfession, 
er stehe durchaus auf dem Boden der Toleranz und wolle nie- 
wandem seine religiöse Ueberzeugung rauben °*). Es steht hier 
nicht zur Diskussion, inwieweit solche Weitmaschigkeit Zeichen 
der Kraft ist oder der Schwäche; aber sicher ist, daß man der 
„rabies theologorum“, des ewigen Streitens um Dinge des 
Glaubens, der dogmatischen Engherzigkeit und Gehässigkeit in 
weiten Kreisen müde, solche Weitherzigkeit als lockende Wohl- 
tat empfindet. Es ist die Loekung des Undogmatischen überhaupt, 
das übrigens von buddhistischer Seite mit mehr Nachdruck als 
gebührlich hervorgehoben wird; denn schon die erwähnte®®) 
Polemik Dahlkes gegen Grimm beweist, daß von einer einfachen 
Ausschaltung der Gegensätzlichkeit dogmatischer Lehrmeinungen 
im Ernst doch nicht die Rede sein kann. 

Aber dann ist es wieder die stolze Verkündigung, daß der 
Buddhismus eines Gottes nicht bedürfe, die ihm besondere 
Sympatbien einträgt. In dieser Hinsicht könnte zwar die eigene 
Geschichte des Buddhismus zu’denken geben, zeigt sie doch in 
ihrem Fortschritt vom Hinayäna zum Mahäyäna, daß auf die 
Dauer eine Religion es sich einfach nicht leisten kann, ohne 
Gott zu sein. Andererseits ist es, soweit ich sehe, eine Ver- 
kennung des wahren Sinnes buddhistischer Auffassung, wenn 
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für den Buddhismus eine Ueberwelt konstruiert wird, wie das 
z. B. vom GRAFEN KEYSERLING geschieht, wo er von der „ Wirk- 
lichkeit eines vom objektiven Naturzusammenhang wesensver- 
schiedenen transsubjektiven Zusammenhangs spricht, in den die 
aus eigenem Recht lebenden Iche hineingehören “ 8%). Aber schon 
das letztere, für den Buddhismus allerdings zutreffende Wort 
von dem „aus eigenem Recht lebenden Ich“ hat für so viele 
einen berauschenden Klang. Was liegt nicht schon im Gedanken 
der Selbsterlösung des Individuums! Wenn aber neulich der 
Leipziger Philosoph HANS DRIESCH in einem Artikel über die 
Religion des Ostens°®’) schrieb, der religiöse Mensch unserer 
Tage wolle sich als Glied des Weltganzen wissen und erfassen, 
er suche deshalb eine religiös getönte Weltanschauung, in der 
der Mensch nicht allein Gegenstand der Betrachtung sei, und 
dieses Verlangen werde am meisten in der religiösen Welt- 
ansehauung erfüllt, wie sie sich im Osten ausgebildet habe, so 
hat unter den östlichen Religionen zweifellos der ursprüngliche 
Buddhismus gerade diese Seite am allerwenigsten entwickelt; 
denn indem Buddha auf nichts anderes ausging als auf eine 
Heilsmethodik, die den Einzelnen vom Zwang des Leidens er- 
lösen sollte, hat er den Menschen zugleich auf sich selber iso- 
liert, und erst das spätere Bodhisattva-Ideal des Mahäyäna, 
den der Neobuddhismus aber zumeist ablehnt, hat dieser Ein- 
seitigkeit zu steuern versucht. 

Um so mehr ist es ein anderes, womit der Buddhismus sich 
heutiger Geisteseinstellung zu empfehlen nicht unterläßt, und 
das ist sein Charakter als Erkenntnisreligion: „Die unverfälschte 
Lehre des Buddha ... . wird die Religion der Zukunft sein; 
denn sie allein ist nicht Glaubenssache, sondern Erkenntnis- 
lehre“, sagt z.B. die Vorrede des buddhistischen Katechismus, 
den unter dem Pseudonym Subhadra Bhikschu FRIEDRICH 
ZIMMERMANN in Berlin herausgab. „Im Buddhismus wird nichts 
geglaubt, was nicht das Resultat der Erkenntnis ist“, tönt es 
wiederum in einem Artikel der Buddhistisehen Warte °®) über 
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die Vernünftigkeit des Buddhismus. „Die Religion der Vernunft“, 
so lautet denn auch der Untertitel des bereits erwähnten®®) - 
großen Buddhabuches von GEORG GRIMM. Entsprechend bekennt 
Mac Gregor’), der uns schon bekannte Ananda Maitrija, wie 
ihm gerade als Naturwissenschaftler der Buddhismus als eine 
Religion willkommen gewesen sei, in der das Naturgesetz die 
Stelle Gottes vertrete, und der deutsche Neobuddhist Strauß 
schreibt?!) über seine eigene Bekehrung: „Je mehr mein Ver- 
ständnis für den Buddhismus sich vertiefte, desto mehr wurde 
ich von Bewunderung und Liebe für ihn erfüllt. Hier war alles 
so klar, so einfach, so natürlich, so ganz ohne äußeres Ge- 
pränge, ohne Hokuspokus und Geheimkrämerei, nur gesunder 
Menschenverstand. Denn ausdrücklich hieß es nichts auf guten 
Glauben oder aus Ehrfurcht vor dem Stifter anzunehmen, son- 
dern alles selbst zu untersuchen und zu prüfen, ehe man es 
sich zu eigen macht“. Das ist die vielgerühmte „Wirklichkeits- 
lehre“ des Buddhismus, um einen Ausdruck zu gebrauchen, den 
namentlich Paul Dahlke nicht müde wird zu wiederholen. „Die 
Dinge zu sehen, wie sie wirklich sind, unvoreingenommen von 
irgendwelchen der Wirklichkeit nicht angehörigen Vorstellungen 
und hieraus die notwendigen einerseits gedanklichen, anderer- 
seits sittlichen Folgerungen zu ziehen, das ist buddhistische 
Wirklichkeitslehre“®). Alles nur Wirklichkeit! Er selber sei 
frei von allen Theorien, soll Buddha selber einmal zu einem 
Brahmanen gesagt haben“?. Es bleibt dabei nur die bescheidene 
Frage im Rest, ob Seelenwanderungs- oder Karmagedanke nicht 
doch so etwas wie eine Theorie sei und eine nicht einmal des 
Wunderbaren entbehrende; denn was anderes ist die die Aehn- 
lichkeit von Eltern und Kindern erklärende Annahme, daß das 
Karma-beladene Wesen zu der Verkörperung gelange, mit der 
es durch geheimnisvolle Anziehung verbunden sei’)? Eine 
Theorie übrigens, die wieder die Tatsache der Unähnlichkeit von 
Eltern und Kindern und namentlich der Geschwister unter- 
einander gänzlich unerklärt läßt. Aber ohne Theorie mag es 
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ja nun einmal nicht abgehen, wenn man aus neobuddhistischem 
Munde®°) den Satz vernimmt, daß Religion, soll sie wirklich 
sein, Funktion des Denkens werden soll! Wie hoch aber dieses 
Denken, die Wirklichkeit auf dem Altar ihrer Wirklichkeit 
selber opfernd, in die Sphären des Theoretischen emporgeschraubt 
werden kann, scheint mir besonders deutlich PAUL DAHLKES 
neuestes Buch über den Buddhismus zu zeigen, worin er ihn 
einmal°®) als „ Uebergang der Wirklichkeit aus der geistigen oder 
gegenständlichen Realisierung in die begriffliche Aktualisierung“ 
definiert. Ich weiß nicht, was zu diesem allzu Begrifilichen 
Buddha gesagt haben würde, er, der alles nur eingestellt wissen 
wollte auf eine praktische Heilsmethodik und in grandioser 
Beschränkung auf dieses Eine alles Spekulative von sich wies, 
sodaß als einen besonders bezeichnenden Zug buddhistischen 
Denkens Hermann Oldenberg””) geradezu die Abneigung her- 
vorheben konnte, die Betrachtung der Dinge bis zu den letzten 
Prinzipien zurückzuführen. Und darin liegt ja nun gerade ein 
gewaltiger Vorsprung des Buddhismus, daß er im Gegensatz 
zum Christentum sich auch sehr viel weniger auf die Welt- 
anschauung seiner eigenen Zeit, die als eine zeitgeschichtlich 
bedingte notwendig eine von der unsrigen verschiedene ist, 
festgelegt hat, sodaß, was er damit freiließ, eine reibungslosere 
Verknüpfung mit fortschreitender wissenschaftlicher Erkenntnis 
gestattet. So will es auch verstanden sein, wenn immer wieder 
und nicht zum mindesten, wie bereits angedeutet, von natur- 
wissenschaftlicher Seite aus, (ich denke nur an einen HUXLEY ®), 
oder an einen HAECKEL°®), die Uebereinstimmung des Bud- 
dhismus mit letzten Forschungsresultaten der Wissenschaft ge- 
priesen werden kann, und das verschafft ihm sicherlich in 
manchen Kreisen besondere Sympathien. 

Aber die berechtigtsten gründen sich schließlich auf Buddhas 
Persönlichkeit selber. Alfred Jeremias berichtet in einem Schrift- 
chen, das er kürzlich unter dem Titel „Buddhistische und theo- 
sophische Frömmigkeit“ hat ausgehen lassen1%): „Vor Jahren 
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hatte ich wiederholt einen Kranken zu besuchen, der mir im- 
mer durch sein stilles Wesen aufgefallen war, mit dem er 
freundlich alles Widerwärtige trug. Am Tage vor seinem Tode 
zog er unter seiner Bettdecke ein schönes Alabaster-Buddhabild 
hervor, ein altes Stück mit den Spuren der roten buddhistischen 
Freudenfarbe. Er sagte: Ich sterbe als Christ, aber der ist mir 
im Leben immer sehr tröstlich gewesen, ich schenke Ihnen das 
Bild“. Das Zeugnis dieses wohl schlichten Mannes ist bei aller 
Primitivität seines Inhaltes symptomatisch: Es gehen vom Bilde 
der Persönlichkeit Buddhas bis in die Gegenwart starke Kräfte 
aus, Kräfteinnerer Beruhigung und gemütlicher Beschwichtigung, 
und was sie wahrhaft kraftvoll macht, ist gerade, daß sie per- 
sönlichem Leben und individuellen Erleben entströmen; denn 
Buddhas eigenes Wort: „Wer die Lehre sieht, sieht mich, und 
wer mich sieht, sieht die Lehre“, ist das, wozu jede Beschäf- 
tigung mit dem Buddhismus führen muß, sodaß auf dieses Ver- 
hältnis von Person und Lehre der Buddhaforscher Edmund 
Hardy einmal!) mit Recht das Goethewort anwenden konnte: 
„Natur hat weder Kern noch Schale, alles ist sie mit einem 
Male‘. 

Gewiß, es ist für den, der auf ehristlichem Standpunkt steht, 
nicht schwer, gegenüber der propagandistischen Tätigkeit des 
Buddhismus Gründe der Abwehr zusammenzutragen!??). Es be- 
darf dessen an dieser Stelle nicht. Uebrigens mag zur Kennt- 
nis genommen sein, daß die Wortführer der abendländischen 
neubuddhistischen Bewegung eine Missionierung unter gläubigen 
Christen zum Teil bewußt ablehnen. „Der wirklich Gläubige“, 
sagt Dahlke einmal), ‚braucht keinen Buddhismus...... 
aber den Denkenden, Glaubenlosen der ganzen Welt, rücksichts- 
los gegen Konfession, gegen Nation, gegen Rasse und Stamm den 
inneren Halt, die Sicherheit und Befriedigung des Gemütes zu 
geben, das will der Buddhismus“. Gelegentlich ist allerdings 
von christlicher Seite selbst mehr von ihm erwartet worden. 
So hat erst neuerdings der amerikanische Chinamissionar Dwight 


a 


Fr 


Goddard für eine Vereinigung beider Religionen plädiert!%%). 
Das mag auf sich beruhen. Aber es gibt einen Standpunkt, auf 
dem man mit der vollen Treue gegen die eigene Religion es 
nieht ablehnt, von der anderen zu lernen, wo sich lernend Ein- 
kehr bei ihr halten läßt. Und so sagt auch ein buddhistisches 
Wort: Ein weiser Mann muß auf Erden leben wie die Biene, 
die weder Farbe noch Duft der Blumen schädigt, mit dem Nektar 
aber davonfliegt‘*1%). 
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Anmerkungen. 


1) Aus der einschlägigen Literatur sei von vornherein genannt: 
ROBERT FALKE, Der Buddhismus in unserm modernen deutschen Geistes- 
leben, Halle a. S. 1903; THEODOR Sımon, Das Wiedererwachen des 
Buddhismus (Gegenwartsfragen, Heft 5), Stuttgart 1909; HerRMANN RÖMER, 
Die Propaganda für asiatische Religionen im Abendland (Basler Missions- 
studien, Heft 36), Basel 1910; WALTHER GLAwE, Buddhistische Strö- 
mungen der Gegenwart (Biblische Zeit- und Streitfragen VIII, 12), Berlin- 
Lichterfelde 1913; PAUL GENNRICH, Moderne buddhistische Propaganda 
_ und indische Wiedergeburtslehre in Deutschland, Leipzig 1914; DEr- 
SELBE schon in der Zeitschrift für den ev. Religionsunterricht in höhern 
Schulen 1901: „Moderne Propaganda des Buddhismus“. P. Orro Maas, 
Der Buddhismus in alten und neuen Tagen. Ergebnisse der wissenschaft- 
lichen Forschung weiteren Kreisen angeboten, Hamm (Westf.) 1913; 
PERoO Stepöevic, Buddhismus in der deutschen Literatur (Dissertation 
Freiburg i/Schw.), Wien 1920. Mein Schriftchen: Der Buddhismus und 
seine Bedeutung für unser Geistesleben, Tübingen und Leipzig 1904 ist 
vergriffen. 

2) Vgl. zum Folgenden: HERMANN OLDENBERG, Die Reden des Buddha, 
München 1922, S. VILf. 

3) Vgl. Surpöevic, a. a. O., S. 25. 121 Anm. 68. 

4) Schopenhauers Gespräche und Selbstgespräche, hrsg. von E. GRISE- 
BACH, Berlin 1898, S. 75. 

5) Handschriftlicher Nachlaß, hrsg. von E. Grisebach, Leipzig IV, 
S. 260 $ 449, 

6) Das Gebet, München 1921, 8. 249; dagegen GEORG WOBBERMIN, 
Das Wesen der Religion, Leipzig 1922, S. 302 f. 

7) Vgl. zum Folgenden namentlich R. FALkz, a. a. O., 8. 7. 

8) L. SchEMmAnn, Schopenhauers Briefe, Leipzig 1893, 5. 290. 

9) Das hält F. Hsorer (Schopenhauer und die indische Philosophie, 
Köln 1897, 8. 13 £)) freilich nicht für stichhaltig, da Fr. Maier schon 
1813—14 Schopenhauer ins Studium des indischen Altertums eingeführt 
hatte. 

10) J. FRAUENSTÄDT, Arthur Schopenhauer, von ihm, über ihn, Berlin 
1863, S. 178, vgl. FALke, 8. 7. 
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11) Vgl. HERMANN OLDENBERG in der Deutschen Rundschau LXXXV 
(1895), S. 219. 

12) ANANDA KumaRAsvaHL, BuppuA and the Gospel of Buddhism, 
London (Harrap) 1916, S. 106. 

13) Parerga und Paralipomena II, S. 293; Welt als Wille und Vor- 
stellung II, S. 574 (Ausgabe von Frauenstädt). 

14) J. FRAUENSTÄDT, Schopenhauer-Lexikon, I Leipzig, 1871, S. 98. 

15) Par. II, S. 332, Vgl. Werke II, S. 734: „lch gebe den Glauben 
nicht auf, daß die Lehren des Christentums irgendwie aus jenen Ur- 
religionen (Brahmanismus und Buddhismus) abzuleiten sind.“ 

16) Ueber den gegenwärtigen Stand der Frage vgl. CARL CLEMEN in 
Religion in Geschichte und Gegenwart, 2. Auflage, 1927, I, Sp. 1332 ff. 

17) Vgl. Religion des Geistes, Berlin 1832, S. 258. 

18) In der Hoensbroech’schen Monatsschrift „Deutschland“, T, S. 65 ft. 

19) Vgl. Falke, a. a. O., S. 18. 

20) Briefwechsel zwischen Wagner und Liszt, Leipzig, 1887, II, 45. 

21) Vgl. zum Folgenden: O. SCHMIEDEL, Richard Wagners religiöse 
Weltanschauung, Religionsgeschichtliche Volksbücher V, 5, 1908. 

22) Vgl. OÖ. SCHMIEDEL, „Richard Wagners Parsifal in religionsge- 
schichtlicher Beleuchtung“ in der „Christlichen Welt“, 1906, Nr. 42—44. 

23) Buddha, Sein Leben, seine Lehre, seine Gemeinde,. Berlin 1881; 
7. Auflage 1920. 

24) Ein deutscher Buddhist (Th. Schultze), Biographische Skizze, 
Stuttgart 19012 Die Schrift liegt mir nur in englischer Uebersetzung 

„A German Buddhist“, London, Luzac 1902, 

25) Entstanden aus zwei kleineren Werken: „Das Christentum Christi 
und die Religion der Liebe; ein Votum in Sachen der Zukunftsreligion“ 
und „Das rollende Rad des Lebens und der feste Ruhestand.“ 

26) Daher kann er seine „Buddhistische Anthologie“ (Leiden, E. J. 
Brill 1892) mit den Worten ausgehen lassen: „Das Licht der buddhisti- 
schen Lehre ist endlich auch auf unserem Horizonte aufgegangen: und 
es wird allen leuchten, die das Antlitz der Wahrheit ertragen können“ 
(Vorrede, 8. XI). 

27) Dezemberheft 1907, S. 265. 

23) Erschienen in Leipzig 1903. Die Polemik richtet sich gegen meine 
Schrift: Buddhismus und Christentum, Tübingen 1902 (19093); vgl. da- 
gegen in meiner sub 1) genannten Schrift, S. 63 ff. 

29) Dessen rühmt sich doch auch die Buddhistische Warte, Dezember- 
heft 1911, S. 42 (vgl. Anm. 27). 

30) Zitiert bei Sımon, a. a» O., 8. 40. 

31) Vgl. z. B. Kurr Lewse, Moderne Theosophie. Ein Beitrag zum Ver- 
ständnis der geistigen Strömungen der Gegenwart, 2. Auflage 1921, 8.17. 

32) Auch deutsch: Die esoterische Lehre oder Geheimbuddhismus, 
Leipzig 1884. 
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33) Buddhas Selbstbezeichnung. Wörtlich: „ein co Gewanderter“ d.h. 
ein Vollendeter. 

34) Vgl. Buddhistische Warte, Dezemberheft 1911, S. 37 £. 

35) Vgl. JACOB SAMUEL SPEYER, Die indische T'beosophie, aus den 
Quellen dargestellt, Leipzig 1914, S. 316. 

36) Der Buddhistische Katechismus. Ich habe die 35. (2. deutsche) 
Ausgabe zur Hand (Leipzig 1902). „Ueber dieses Buch haben sich die 
seit Jahrtausenden getrennten Zweige des südlichen und nördlichen 
Buddhismus wieder brüderlich die Hand gereicht und in ihm die für 
beide grundlegende Lehre anerkannt“ (Th. Simon, a. a. O., 8. 41). 

37) Zu Frage 368. 

38) Zu Frage 370. 

39) Zu Frage 371. 

40) Z. B. Der Buddhist II Juli—September 1906, S. 239 ff. „Was der 
Buddha vom Okkultismus gehalten hat.“ 
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